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En cet article nous analysons les notions de ta-
qiyya et kitman telles qu’elles ont été élabo-
rées par des auteurs ismaéliens des 10e et 11e
siècles. Tout au long du présent « cycle d’oc-
cultation », la « science véritable » est voilée
sous la lettre des textes révélés et des lois qui
en découlent. Seuls les imams et leurs dis-
ciples ont accès à cette science, mais ils n’ont
pas le droit de la divulguer au tout venant.
Cette obligation de garder le secret fait partie
du sermon d’allégeance que chaque Ismaélien
doit prêter avant le début de son initiation.
Mais même les imams ont été forcés d’agir
avec prudence et en secret. À certains mo-
ments, ils ont été obligés d’entrer en occulta-
tion (satr, istitar), en cachant leur véritable
identité et leur lieu de résidence. Cette pra-
tique de taqiyya et kitman est présentée
comme le sens caché des prescriptions cora-
niques relatives au jeûne du Ramadan. La rup-
ture illicite du jeûne signifie la transgression
des règles de la taqiyya, tandis que le ‘id al-
fitr symbolise l’abolition finale de l’obligation
de la taqiyya. Les auteurs fatimides interprè-
tent l’avènement de ‘Abd Allah al-Mahdi et la
fondation de l’état fatimide en Ifriqiya comme
un signe annonçant le ‘id al-fitr, qui aura lieu
avec l’apparition du Qa’im lors de la Grande
Résurrection. En ouvrant un nouveau « cycle 
This article explores the concepts of taqiyya
and kitman as they were developed by Isma,ili
authors of the 10th and 11th centuries. In the
present « cycle of occultation » « true knowl-
edge » is veiled under the wordings of re-
vealed texts and laws. Only the imams and
their disciples have access to this knowledge,
but they are supposed to keep it secret. This
obligation of secrecy is part of the oath of al-
legiance that every Isma,ili has to take prior to
his initiation. But even the imams were forced
to act with care and in secret. At certain mo-
ments, they had to go into occultation (satr, is-
titar), hiding their true identity and their
abode. The practice of taqiyya and kitman is
presented as the hidden sense of the Qur’anic
prescriptions about fasting during Ramadan.
Breaking the fast illegally means transgressing
the rules of taqiyya, whereas ‘id al-fitr sym-
bolizes the final abolition of taqiyya. Fatimid
authors interpret the rise of ‘Abd Allah al-
Mahdi and the foundation of the Fatimid state
in Ifriqiya as a sign announcing ‘id al-fitr,
which will occur with the advent of the Qa’im
on the day of the Great Resurrection. By open-
ing a new « cycle of manifestation » he will
abrogate all exoteric religions and laws.
Knowledge will be directly accessible, with-
out zahir nor batin. Hence, there will be no 
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l’affaire de la religion est basée sur la garde du secret (kitman al-
sirr), en préservant les secrets de la religion contre ceux qui en
sont indignes. Si le secret est perdu, la religion est perdue. Il se
peut que la diffusion d’un des secrets de la religion entraîne la des-
truction d’une nation ou d’un district (jazira)1 ».
L’ismaélisme : une tradition chiite placée sous le signe de la taqiyya
et du kitman
Le passage cité en exergue provient de la Risala al-Mujaza al-ka-
fiyya fi adab al-du‘at, un manuel pour propagandistes (du‘at) ismaéliens
écrit par Ahmad b. Ibrahim al-Naysaburi (m. après 386/996). Il exprime
en quelques lignes la place centrale qu’occupe la pratique de la taqiyya
et du kitman dans l’ismaélisme2 : la religion (c’est-à-dire l’interprétation
ismaélienne de l’islam) est fondée sur la garde du secret. Diffuser les
1 Al-Naysaburi, al-Risala al-Mujaza al-kafiyya fi adab al-du‘at, § 49, p. 34 du texte
arabe. Les Ismaéliens avaient, en théorie du moins, divisé le monde en douze zones ou
« îles » (jaza’ir), chaque « île » étant dirigée par un da‘i chargé d’y organiser la da‘wa en
faveur de l’imam ; voir Daftary, The Isma‘ilis. Their History and Doctrines, pp. 217-218.
2 Le terme taqiyya, qui signifie littéralement « se garantir contre quelque chose par
crainte », et son corollaire kitman, « le fait de cacher, de garder un secret », sont généralement
employés comme des synonymes par les auteurs ismaéliens. Il existe une abondante littéra-
ture secondaire sur ces notions de taqiyya et de kitman, la plupart des études étant basées
sur des sources chiites duodécimaines. On trouvera un état de la question, avec bibliographie,
dans De Smet, “La pratique de taqiyya et kitman en islam chiite : compromis ou hypocri-
sie ?”, pp. 148-161. Pour ce qui concerne le domaine ismaélien, citons les études de Steiger-
wald, “La dissimulation (taqiyya) de la foi dans le shi‘isme ismaélien”, pp. 39-59 et Ebstein,
“Secrecy in Isma‘ili Tradition and in the Mystical Thought of Ibn al-‘Arabi”, pp. 303-343.
de manifestation », il abrogera toutes les reli-
gions et les lois exotériques. La science sera
alors directement accessible, sans zahir ni
batin. Par conséquent, il ne sera plus néces-
saire d’observer la taqiyya et le kitman. L’is-
maélisme étant un mouvement messianique
avec des objectifs éminemment politiques, il
n’y a pas lieu de dissocier l’aspect sécuritaire
de l’aspect ésotérique dans sa théorie de la ta-
qiyya.
Mots clés: taqiyya; kitman; ismaélisme; mes-
sianisme; zahir; batin; Fatimides; jeûne de Ra-
madan.
longer a need to observe taqiyya or kitman. As
Isma,ilism is a messianic movement with
strong political aims, it makes no sense to dis-
tinguish prudential and esoteric aspects of se-
crecy in its theory of taqiyya.
Key words: Taqiyya; Kitman; Isma,ilism; Mes-
sianism; Zahir; Fatimids; Batin; Fast of Ra-
madan.
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secrets à des personnes indignes risque de ruiner la religion et de mettre
en péril l’organisation de la da‘wa dans un district déterminé.
La distinction, introduite entre autres par Etan Kohlberg, entre
« prudential taqiyya », inspirée par la peur d’un groupe minoritaire vi-
vant dans un environnement hostile, et « non-prudential taqiyya », ins-
pirée par le souci de cacher des doctrines jugées « secrètes » afin de
les prémunir contre toute profanation3, n’est pas adéquate dans le cas
de l’ismaélisme. Ou plutôt, l’aspect sécuritaire et l’aspect ésotérique y
sont indissociables : comme le dit implicitement al-Naysaburi, dévoiler
les secrets de la religion à des personnes indignes ruine la religion en
la profanant et, en même temps, représente un danger pour la sécurité
et la survie de la communauté.
Certes, ces deux aspects de la taqiyya sont déjà étroitement liés dans
une série de hadiths attribués aux premiers imams chiites, que les Is-
maéliens partagent avec les Duodécimains. Ces traditions exhortent les
membres de la shi‘at ‘Ali à adopter une attitude discrète et à ne point
divulguer des enseignements qui, parvenus à des oreilles malveillantes,
pourraient être mal compris et exposeraient inutilement les fidèles à la
persécution. Ainsi, le manuel par excellence du fiqh ismaélien, les
Da‘a’im al-islam du Qadi al-Nu‘man (m. 363/974), contient dans sa
partie introductive un chapitre sur les « injonctions des imams » (wa-
saya al-a’imma) qui rapporte des hadiths dont la plupart remontent au
6e imam Ja‘far al-Sadiq (m. 148/765). Ceux-ci présentent la discrétion
en matière religieuse comme un devoir primordial du croyant. Pour ne
citer qu’un seul exemple, Ja‘far aurait dit à ses disciples :
Cache (uktum) notre secret et ne le divulgue pas. Celui qui cache notre secret et ne
le divulgue pas, Dieu l’honorera pour cela en ce monde et dans l’Au-delà. Mais
celui qui divulgue notre secret et ne le cache pas, Dieu l’humiliera en ce monde et
dans l’Au-delà [...]. La taqiyya appartient à notre religion et à celle de nos pères.
N’a pas de religion celui qui n’a pas de taqiyya4.
Des traditions de ce genre se retrouvent en grand nombre dans les
recueils duodécimains5. Souvent, elles sont mises en rapport avec l’at-
3 Voir la typologie complexe des différentes formes de taqiyya et de kitman présentée
dans Kohlberg, “Taqiyya in Shi‘i Theology and Religion”, pp. 345-380.
4 Qadi al-Nu‘man, Da‘a’im al-islam, vol. I, pp. 59-60 ; le chapitre sur les “injonctions
des imams” s’y trouve pp. 56-67. Pour d’autres traditions rapportées en ce chapitre, voir
Ebstein, “Secrecy in Isma‘ili Tradition”, pp. 307-309.
5 Voir, par exemple, les traditions citées dans Amir-Moezzi, Le guide divin dans le
shî‘isme originel. Aux sources de l’ésotérisme en Islam, pp. 310-312.
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titude quiétiste et apolitique adoptée, selon les Duodécimains, par la
plupart des imams : tout en voulant se prémunir contre la persécution
des Abbassides, ils auraient concentré leur attention sur l’aspect ésoté-
rique de la doctrine qui leur a été confiée6. Or, dans une perspective is-
maélienne, une telle présentation des faits n’a guère de sens. Tous les
imams, sans aucune exception et en commençant par le premier, ‘Ali
b. Abi Talib, ont eu pour mission d’organiser dans les douze « îles »
ou districts de la terre une da‘wa, une organisation de propagande opé-
rant dans la clandestinité, dont le but était de chasser du pouvoir les
usurpateurs, qu’ils soient de souche omayyade, abbasside ou autre, et
de préparer ainsi l’avènement du Résurrecteur (Qa’im). Dans l’ismaé-
lisme, l’activisme politique, lié à une forte attente messianique, va de
pair avec un ésotérisme, une « garde du secret » qui concerne à la fois
l’organisation de la da‘wa, l’identité de ses dignitaires et de ses
membres, ainsi que le sens « caché » (batin) du Coran et de la charia.
Dissocier l’ « ésotérique » du « politique » est une idée aberrante pour
un Ismaélien ; le « drame » d’une religion ésotérique devenue religion
d’état sous les Fatimides, tel qu’il fut évoqué en termes pathétiques par
Henry Corbin, est une chimère7. 
En effet, dès l’apparition du mouvement ismaélien vers le milieu
du 9e siècle, des propagandistes étaient envoyés aux quatre coins du
monde musulman depuis le quartier général de Salamiyya en Syrie. Ils
avaient pour mission de mettre sur pied, dans leurs territoires respectifs,
la da‘wa, « l’appel » en faveur de l’imam – « l’imam caché » Muham-
mad b. Isma‘il ou un de ses descendants dont l’identité et le lieu de ré-
sidence étaient tenus secrets par mesure de taqiyya – et de rallier autant
de monde possible à sa cause dans le but manifeste de renverser le ré-
gime des Abbassides8.
Grâce à quelques rares textes ismaéliens qui abordent explicitement
le sujet, nous savons que les du‘at opéraient en secret, sous des dégui-
sements divers, en essayant de s’infiltrer dans des milieux favorables
au chiisme et en repérant des personnes susceptibles d’être attentives
à leur message. Ils récitaient et commentaient le Coran, tout en relevant
6 Amir-Moezzi, Le guide divin, pp. 161-165.
7 Corbin, Histoire de la philosophie islamique. Des origines à la mort d’Averroës
(1198), p. 138 ; cf. De Smet, “Henry Corbin et les études ismaéliennes”, p. 117.
8 Sur les débuts embrouillés de la da‘wa ismaélienne, voir Halm, Le chiisme, pp. 175-
180 ; Madelung, “Das Imamat in der frühen ismailitischen Lehre”, pp. 43-65.
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avec prudence certaines obscurités ou contradictions dans le texte ré-
vélé. Les auditeurs intéressés ou intrigués par cette démarche étaient
soigneusement testés sur leur fiabilité et leurs qualités morales et in-
tellectuelles. Puis, ils étaient invités à faire un serment de fidélité envers
l’imam et à souscrire à un pacte (‘ahd) les engageant à observer un se-
cret rigoureux sur tout ce qui concerne la doctrine et l’organisation de
la da‘wa. Après avoir prêté serment, l’initiation du néophyte (mustajib
ou « répondant ») pouvait commencer9. Opérant sous l’autorité de
l’imam, le da‘i enseignait progressivement la « sagesse » (hikma) à des
groupes de « répondants », en organisant des « séances de la sagesse »
(majalis al-hikma) en des lieux privés dont l’accès était strictement ré-
servé à celles et à ceux qui, par le serment d’allégeance, s’étaient en-
gagés à observer la taqiyya10.
Malgré son caractère secret, le mode de recrutement suivi par les
du‘at ismaéliens ne manquait pas d’inquiéter et d’irriter les adversaires
de l’ismaélisme. Aussi fut-il amplement exploité par la polémique anti-
ismaélienne, donnant lieu à des faux textes ismaéliens, des pastiches
censés décrire les sept ou neuf grades de l’initiation par lesquels le da‘i
ferait progressivement sortir sa victime du giron de l’islam pour la faire
adhérer à une doctrine impie et athée, un mélange diabolique de zan-
daqa et de falsafa11. 
Ce scénario a été décrit, entre autres, dans un pamphlet anti-ismaé-
lien d’Akhu Muhsin (rédigé après 372/983), qui dépend d’un ouvrage
du même type d’Ibn Rizam. Ces deux textes sont perdus, mais les his-
toriens mamluks al-Nuwayri et al-Maqrizi rapportent un long extrait
d’Akhu Muhsin relatif à l’initiation ismaélienne. Il contient le texte in-
tégral du serment (‘ahd) que le néophyte devait prêter devant le da‘i
comme condition préalable à son initiation. Un accent particulier y est
mis sur la garde du secret. Dans la version transmise par al-Maqrizi,
nous lisons en effet :
9 Al-Naysaburi, al-Risala al-Mujaza, § 75-78, pp. 60-63 (trad.), 45-50 (éd.). Le Kitab
al-‘Alim wa-l-ghulam de Ja‘far b. Mansur al-Yaman (m. ca. 346/957) décrit longuement
les différentes étapes de cette initiation. 
10 Al-Naysaburi, al-Risala al-Mujaza, § 80-82, 99, pp. 63-65, 69-70 (trad.), 40-41,
60-61 (éd.). Sur les « séances de la sagesse », voir Halm, “The Isma‘ili Oath of Allegiance
(‘ahd) and the ‘Sessions of Wisdom’ (majalis al-hikma) in Fatimid Times”, pp. 98-112 ;
Halm, The Fatimids and their Traditions of Learning, pp. 17-29, 45-49.
11 Stern, “The ‘Book of the Highest Initiation’ and Other anti-Isma‘ili Travesties”, pp.
56-83, a tenté de reconstituer un de ces pastiches.
Al-Qantara XXXIV 2, 2013, pp. 357-386  ISSN 0211-3589  doi: 10.3989/alqantara.2013.013
LA TAQIyyA ET LE JEûNE DU RAMADAN : QUELQUES RÉFLEXIONS ISMAÉLIENNES 361
Alcantara 2 Vol XXXIV (3)_Maquetación 1  09/12/13  17:43  Página 361
[Il faut] que tu gardes caché (tasturu) tout ce que tu entendras et ce que tu as en-
tendu, ce que tu sais et ce que tu apprendras, ce dont tu as connaissance et dont tu
prendras connaissance au sujet de ma fonction (amri) et de la fonction de celui qui
est établi en cette contrée (balad) pour le compte du Maître de la vérité, l’imam
[...]. [Il faut que tu gardes cachées] les affaires de ses frères, de ses compagnons et
de ses descendants, les gens de sa maison (ahl baytihi), qui lui obéissent en cette
religion et qui lui sont sincèrement dévoués, hommes et femmes, jeunes gens et
vieillards. Tu ne dévoileras rien de cela, ni un peu, ni beaucoup, ni la moindre
chose qui s’y réfère, sauf ce dont je t’ai donné l’autorisation de parler, moi ou le
“maître de l’autorité” (sahib al-amr) établi en cette contrée.
Puis, le néophyte doit jurer de faire ouvertement, en public, la pro-
fession de foi, d’affirmer l’existence réelle du Paradis et de l’Enfer, ainsi
que de la résurrection corporelle, tout en accomplissant les obligations
religieuses de l’islam (le jeûne, l’aumône, le pèlerinage, etc.). Mais, il
doit s’abstenir de divulguer le sens caché (batin) de tout cela, sous aucune
condition, ni par peur, ni par convoitise, ni pour quelque autre raison.
Violer ce pacte revient à trahir Dieu et ses Amis, les imams, et à renoncer
à la religion de Dieu. Un tel acte d’apostasie mène irrévocablement à la
ruine en ce monde et à la damnation éternelle dans l’Au-delà12.
Certes, la source d’al-Maqrizi – un pamphlet anti-ismaélien – est
suspecte. Mais, vu qu’aucun texte ismaélien connu à ce jour ne cite le
texte intégral du serment, ce témoignage ne doit pas être écarté, d’au-
tant plus qu’il semble confirmé par des bribes d’information rapportées
par la littérature ismaélienne elle-même. Outre le Kitab al-‘Alim wa-l-
ghulam qui évoque le moment solennel où le néophyte prête serment13,
al-Risala al-Mujaza d’al-Naysaburi stipule que le néophyte doit jurer
« qu’il ne dévoilera rien des secrets de la religion à quelqu’un qui n’en
est pas digne et qui n’est pas lié par le serment14 ».
L’ismaélisme se présente ainsi comme une doctrine initiatique en-
tièrement placée sous le signe de la taqiyya et du kitman, la « garde du
secret » étant à la fois motivée par des raisons d’ordre « politique » et
« ésotérique ». Plus exactement, les deux registres se confondent puis-
qu’ils s’inscrivent dans un contexte beaucoup plus large qui est celui
de l’histoire même du monde. 
12 Al-Maqrizi, Kitab al-Mawa‘iz wa-l-i‘tibar bi-dhikr al-khitat wa-l-athar, I, pp. 396-
397 ; cf. Halm, “The Isma‘ili Oath of Allegiance”, pp. 94-97.
13 Ja‘far b. Mansur al-Yaman, Kitab al-‘Alim wa-l-ghulam, § 79-83, pp. 78-79 (trad.),
13-14 (éd.) ; cf. Halm, “The Isma‘ili Oath of Allegiance”, p. 92.
14 Al-Naysaburi, al-Risala al-Mujaza, § 76, p. 61 (trad.), 47 (éd.) ; cf. Halm, “The
Isma‘ili Oath of Allegiance”, pp. 93-94.
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Cycles de manifestation et cycles d’occultation
L’ismaélisme se distingue par une conception de l’histoire de l’uni-
vers qui se déploie en un grand nombre de cycles et repose sur deux
notions fondamentales : « dévoilement » (kashf) et « occultation »
(satr)15. Dans un « cycle de dévoilement » (dawr al-kashf), la « sa-
gesse » (hikma) – c’est-à-dire la connaissance de l’unicité de Dieu (taw-
hid), des hypostases (hudud) du monde intelligible, de l’origine de
l’âme humaine et de sa destinée – est directement accessible : la paix
et l’harmonie règnent sur terre, garanties par une « religion » (din) et
une loi purement spirituelles, sans contraintes et sans obligations ri-
tuelles16. Il n’y a pas de zahir, ni de batin ; l’obligation de la taqiyya
ou du kitman n’est pas en vigueur pour la simple raison qu’il n’y a pas
de « secrets » à garder.
Toutefois, à certains moments de l’histoire, l’action des « antago-
nistes » (addad), les puissances ténébreuses apparues lors de la géné-
ration de l’univers, devient si forte qu’elle réussit à corrompre les
créatures sur terre, de sorte que celles-ci ne sont plus dignes ni capables
d’accéder directement à la sagesse. S’ouvre alors un « cycle d’occul-
tation » (dawr al-satr). Dieu envoie successivement des « Énoncia-
teurs » ou « Parlants » (nutaqa’) avec des Livres et des Lois dont le
sens apparent (zahir) est à la base des différentes « religions exoté-
riques ». Celles-ci sont aussitôt détournées à leur propre profit par des
usurpateurs qui soumettent « le vulgaire » (al-‘amm) à des prescriptions
et à des lois religieuses dans l’unique but d’établir leur pouvoir poli-
tique. Mais, parallèlement, Dieu confie le sens caché (batin) du Livre
et de la Loi révélés par un prophète à son « Dépositaire » (wasi), qui
est un « Silencieux » (Samit) puisqu’il ne dévoile pas le batin au tout
venant, mais le transmet aux imams de sa descendance et à une élite
(khass) liée par un serment de fidélité envers l’imam17. Cette élite est
15 Voir De Smet, La philosophie ismaélienne: un ésotérisme chiite entre néoplatonisme
et gnose (passim) ; Corbin, “Le temps cyclique dans le Mazdéisme et dans l’Ismaélisme”,
pp. 183-217 ; Halm, Kosmologie und Heilslehre der frühen Isma‘iliya. Eine Studie zur is-
lamischen Gnosis, pp. 18-27.
16 La nature de cette « loi spirituelle » (shari‘a ruhaniyya) était matière à débat dans la
littérature ismaélienne des 10e et 11e siècles ; voir De Smet, “Loi rationnelle et loi imposée.
Les deux aspects de la šari‘a dans le chiisme ismaélien des Xe et XIe siècles”, pp. 515-544.
17 Sur la distinction entre Natiq et Samit, voir, p. ex., al-Sijistani, Kitab Ithbat al-
nubu’at, pp. 191-192 ; cf. Halm, Kosmologie, p. 22.
Al-Qantara XXXIV 2, 2013, pp. 357-386  ISSN 0211-3589  doi: 10.3989/alqantara.2013.013
LA TAQIyyA ET LE JEûNE DU RAMADAN : QUELQUES RÉFLEXIONS ISMAÉLIENNES 363
Alcantara 2 Vol XXXIV (3)_Maquetación 1  09/12/13  17:43  Página 363
soumise à l’obligation d’observer la taqiyya et le kitman, à la fois pour
se prémunir contre les agressions des adeptes de la religion exotérique
(ahl al-zahir) et pour préserver le batin.
Notre présent « cycle d’occultation » s’ouvre avec Adam – l’Adam
mentionné dans la Bible et le Coran18 – qui, en mangeant du fruit dé-
fendu, transgressa aussitôt les règles de la taqiyya. En effet, selon une
conception largement répandue dans l’ismaélisme, l’Arbre du Paradis
symbolise la science salvatrice. Dieu interdit à Adam d’en consommer
les fruits (Q 2 : 33) : étant situé au début d’un « cycle d’occultation »
durant lequel la science salvatrice doit rester cachée à l’intérieur d’une
coquille qui est la religion et la loi exotériques, Adam n’avait pas le
droit de connaître la gnose en son intégralité – celle-ci ne sera révélée
que progressivement au gré des cycles prophétiques, puis en sa totalité
lors de l’avènement du Qa’im – et encore moins de la dévoiler au tout
venant. Iblis, l’adversaire d’Adam, aviva son orgueil en lui faisant
croire qu’il avait le droit de connaître la vérité (haqiqa) et que son rang
n’était en rien inférieur à celui du Qa’im. Adam se laissa séduire en
consommant le fruit défendu (Q 7 : 19-20 ; 20 : 18) : il acquit ainsi
une connaissance qui ne lui était pas destinée et la dévoila à une per-
sonne – Iblis – qui en était indigne, violant par là les règles de la ta-
qiyya, ce qui suscita l’ire de Dieu19. Cette interprétation ismaélienne
de la faute d’Adam, outre qu’elle soulevait des problèmes délicats au
sein même de l’ismaélisme20, laisse déjà transparaître le lien étroit entre
18 Les Ismaéliens distinguent généralement l’Adam biblique et coranique – appelé
parfois « l’Adam partiel » (al-Adam al-juz’i), qui initia notre présent cycle d’occultation
– du « premier Adam » (al-Adam al-awwal), le « père de l’humanité », qui ouvrit un cycle
de manifestation ; enfin, il y a l’« Adam spirituel » (al-Adam al-ruhani), le prototype cos-
mique de l’homme, qui est une hypostase du monde intelligible ; voir Halm, Kosmologie,
pp. 101-109. Certains textes admettent l’existence de cycles de manifestation et d’occul-
tation pré-adamites, lorsque le monde était peuplé de créatures antérieures à l’apparition
de l’homme ; voir, p. ex., al-Sijistani, Kitab Ithbat, pp. 182-184.
19 Voir, p. ex., Ja‘far b. Mansur al-Yaman, Sara’ir wa-asrar al-nutaqa’, pp. 34-37,
44 ; Qadi al-Nu‘man (attribué à), al-Risala al-Mudhhiba, pp. 71-72 ; al-Husayn b. ‘Ali b.
Muhammad b. al-Walid, Kitab al-idah wa-l-bayan, dans Lewis, “An Ismaili Interpretation
of the Fall of Adam”, pp. 699-702 ; Ikhwan al-Safa (attribué à), al-Risala al-Jami‘a, pp.
66-71 ; Idris ‘Imad al-Din, Kitab Zahr al-ma‘ani, pp. 107-110 ; cf. De Smet, “L’Arbre de
la Connaissance du bien et du mal. Transformation d’un thème biblique dans l’ismaélisme
tayyibite”, pp. 513-518 ; De Smet, La philosophie ismaélienne, pp. 100-105 ; Steigerwald,
“La dissimulation ”, pp. 49-51 ; Ebstein, “Secrecy in Isma‘ili Tradition”, pp. 322-326.
20 La question de savoir si l’Adam biblique et coranique était réellement un prophète
et comment, en ce cas, il aurait pu transgresser un ordre émanant de Dieu vu que les pro-
Al-Qantara XXXIV 2, 2013, pp. 357-386  ISSN 0211-3589  doi: 10.3989/alqantara.2013.013
DANIEL DE SMET364
Alcantara 2 Vol XXXIV (3)_Maquetación 1  09/12/13  17:43  Página 364
la taqiyya et le jeûne que nous explorerons dans la suite de cet article :
Adam a transgressé l’obligation de la taqiyya en rompant le jeûne dé-
crété par Dieu qui consistait à s’abstenir de manger des fruits de
l’Arbre.
Cinq « Énonciateurs » ont succédé à Adam : Noé, Abraham, Moïse,
Jésus et Muhammad, chacun ayant confié le sens caché de son Livre
et de sa Loi à un « Dépositaire silencieux » qui initia une lignée
d’imams et instaura une « religion ésotérique » masquée sous le voile
de la taqiyya.
Muhammad, le dernier prophète de notre « cycle d’occultation »,
connut le même sort que ses prédécesseurs. L’islam a aussitôt été cor-
rompu par les ahl al-zahir, les trois premiers califes et les Omayyades,
puis par les Abbassides, tandis que les « Silencieux », les imams de la
descendance de ‘Ali, persécutés par les usurpateurs, ont mis sur pied
une organisation secrète visant à préserver le batin de l’islam, mais
également à préparer l’avènement du Résurrecteur (Qa’im), le « Sei-
gneur du septième cycle ». Celui-ci abolira l’islam exotérique et révè-
lera le batin de toutes les religions antérieures, ouvrant ainsi un
nouveau « cycle de manifestation » pendant lequel la taqiyya n’aura
plus raison d’être. 
Cette conception cyclique de l’histoire qui implique l’alternance de
périodes d’occultation et de manifestation, de taqiyya et de kashf, ex-
plique le lien indissociable entre les aspects « ésotérique » et « poli-
tique » de la taqiyya ismaélienne. Elle se trouve également à la base
de l’interprétation ésotérique que les Ismaéliens donnent à l’obligation
coranique d’observer le jeûne pendant les jours du mois de Ramadan,
de rompre le jeûne la nuit et de rompre définitivement le jeûne lors du
‘id al-fitr. 
« Le jeûne est le silence » (al-sawm huwa l-samt)
Selon l’ismaélisme, chaque précepte de la charia possède un sens
ésotérique (batin) qui est extrait par exégèse (ta’wil) des versets cora-
phètes sont tous infaillibles, était une matière très controversée dans l’ismaélisme, surtout
au 10e s. ; voir De Smet, “Adam, premier prophète et législateur ? La doctrine chiite des
ulu al-‘azm et la controverse sur la pérennité de la šari‘a”, pp. 187-202.
Al-Qantara XXXIV 2, 2013, pp. 357-386  ISSN 0211-3589  doi: 10.3989/alqantara.2013.013
LA TAQIyyA ET LE JEûNE DU RAMADAN : QUELQUES RÉFLEXIONS ISMAÉLIENNES 365
Alcantara 2 Vol XXXIV (3)_Maquetación 1  09/12/13  17:43  Página 365
niques s’y référant. Comme tout ce qui touche au batin, le sens caché
de la profession de foi, du pèlerinage, de l’aumône, du jeûne ou de la
guerre sainte tombe sous la taqiyya. Il ne doit pas être divulgué aux
ahl al-zahir qui, incapables de le comprendre, s’en offusqueraient, ce
qui ne peut qu’aviver leur haine contre les « détenteurs de la vérité »
(ahl al-haqq). Dès lors, les textes qui abordent le sujet figurent en des
ouvrages qui ne devaient point circuler en dehors de la communauté.
Cela n’empêche que leurs auteurs, généralement des du‘at, se gardent
d’exposer clairement les doctrines cachées sous le sens apparent des
préceptes légaux. Ils adoptent volontiers une écriture ésotérique, voilant
leur pensée par des termes énigmatiques et des expressions obscures.
De surcroît, comme la doctrine ismaélienne n’est pas uniforme, il est
courant de trouver des contradictions d’un auteur à l’autre, voire à l’in-
térieur d’un même ouvrage. Enfin, le ta’wil pouvant se déployer à des
niveaux multiples, un même verset coranique est souvent interprété de
manières différentes selon le contexte.
Ces considérations générales s’appliquent au cas particulier qui
nous occupe : le sens ésotérique du jeûne de Ramadan qui n’est autre
que l’obligation de la taqiyya. Bien qu’il y ait des divergences entre
les auteurs, dues en partie à des orientations doctrinales différentes au
sein de l’ismaélisme, un canevas commun se dessine, que nous allons
essayer de dégager.
Le Kitab al-Iftikhar d’Abu Ya‘qub al-Sijistani (m. après 361/971)
– un auteur de tendance carmathe qui se rallia au camp des Fatimides
– contient un chapitre sur « la connaissance du jeûne » (ma‘rifat al-
sawm)21. Il commence par remarquer que dans la langue arabe le mot
sawm (« jeûne ») peut être synonyme de samt (« silence »)22. Al-Sijis-
tani trouve à cette adéquation entre le jeûne et le silence une base scrip-
turaire dans l’histoire coranique de Marie, en particulier le verset Q
19 : 26 : « Lorsque tu verras quelque mortel, dis : “J’ai voué un jeûne
(sawm) au Miséricordieux, je ne parlerai (lan ukallim) à personne au-
jourd’hui” ». Cela signifie qu’avant de commencer son jeûne, Marie
était « en rupture de jeûne » (muftarita) et par conséquent « parlante »
(mutakallima), ce qui serait affirmé dans la première partie du verset :
« Mange, bois et cesse de pleurer ». L’auteur donne ensuite l’interpré-
21 Al-Sijistani, Kitab al-Iftikhar, pp. 254-257.
22 Selon le dictionnaire de Kazimirsky, un des sens du verbe sama est en effet : « se
taire, s’abstenir de parler ».
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tation ésotérique du verset. Le jour où Jean-Baptiste (Yahya b. Zaka-
riyya), « l’acheveur » (mutimm) ou dernier imam du cycle de Moïse,
disparut de ce monde (cf. Q 19 : 15), Marie fut chargée de l’éducation
(tarbiyya) de Jésus23. Grâce à l’inspiration (ta’yid) que Dieu lui fit par-
venir, elle éduqua Jésus afin qu’il puisse atteindre le rang de la prophé-
tie. Dès qu’elle s’aperçut que l’éducation de Jésus était achevée et qu’il
n’avait plus besoin d’elle, elle cessa de « parler » (tark al-kalam) et
observa désormais le silence (samt)24. 
Bien qu’al-Sijistani ne le dise pas explicitement, l’idée sous-jacente
est sans doute que Jésus, une fois installé dans sa fonction de prophète,
devint « l’Énonciateur parlant » en révélant l’exotérique de l’Évangile,
tandis que Marie devint « Silencieuse » pour autant qu’elle en détenait
le sens caché, scellé par la taqiyya. Malgré le fait que le verset Q 19 :
26 ne se rapporte pas au jeûne du Ramadan, nous le verrons apparaître
chez plusieurs auteurs comme un argument étayant le rapport entre le
Ramadan et la taqiyya.
Al-Sijistani passe ensuite à l’obligation légale, pendant le mois de
Ramadan, d’observer le jeûne durant la journée et de le rompre la nuit.
Jeûner durant la journée signifie observer le silence envers les ahl al-
zahir et leur cacher (kitman) les secrets. Rompre le jeûne la nuit signifie
diffuser (nashr) ces secrets parmi « ceux qui détiennent les vérités »
(ahl al-haqa’iq). Selon les règles les plus élémentaires de la raison, il
est absurde de parler à quelqu’un qui n’est pas en mesure de comprendre
ce que l’on dit. Dès lors, se demande l’auteur de façon rhétorique :
Pourquoi émettez-vous des accusations à notre égard lorsque nous cachons (sa-
tarna) notre doctrine (madhhab) aux ignorants qui n’en comprennent pas le sens
et lorsque nous la dévoilons (kashafna) aux gens de science et d’entendement (ahl
al-‘ilm wa-l-basar) ? Nous appelons l’occultation (satr) « jeûne » (sawm), puisque
c’est le silence (samt) et [nous appelons] le dévoilement (kashf) « rupture du
jeûne » (iftar), puisque c’est la parole (kalam)25. 
L’obligation de jeûner pendant le mois de Ramadan présente encore
un autre aspect. Il s’agit de la nécessité de cacher aux ahl al-zahir le
23 Dans la version ismaélienne de l’histoire de Jésus, Marie accomplit la fonction de
hujja (« preuve ») qui consiste à préparer l’avènement du futur prophète ; voir De Smet,
“Marie, Marie Madeleine, Zacharie, Jean-Baptiste et Simon-Pierre : auxiliaires de Jésus
selon la prophétologie shi‘ite ismaélienne”, pp. 68-72.
24 Al-Sijistani, Kitab al-Iftikhar, pp. 254-255.
25 Al-Sijistani, Kitab al-Iftikhar, p. 255.
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rang du Résurrecteur (Qa’im). En comptant à partir du mois de Mu-
harram, Ramadan est le neuvième mois de l’année. Selon al-Sijistani,
les huit mois qui le précèdent se réfèrent à l’ « Énonciateur » (Muham-
mad), au « Fondement » (asas = ‘Ali) et aux six imams (probablement
al-Hasan, al-Husayn, ‘Ali Zayn al-‘abidin, Muhammad al-Baqir, Ja‘far
al-Sadiq et Isma‘il b. Ja‘far). Par conséquent, le mois de Ramadan – le
neuvième mois qui est le mois du jeûne – se réfère au Qa’im : le sep-
tième imam, Muhammad b. Isma‘il. L’obligation de jeûner pendant le
mois de Ramadan signifie dès lors que les croyants ont reçu l’ordre de
cacher l’identité du Qa’im, car il vivait à une « époque d’obscurité »
(zaman al-zulma)26.
Al-Sijistani clôt son chapitre sur le jeûne de Ramadan par un long
ta’wil de Q 2 : 185. Il interprète la dernière partie du verset de la façon
suivante :
« Quiconque d’entre vous verra la nouvelle lune jeûnera le mois entier » : celui
qui perçoit son époque [l’époque où apparaîtra le Qa’im], il lui incombe de garder
le silence au sujet de son rang (hadd) et de ne pas le dévoiler. « Celui qui est ma-
26 Al-Sijistani, Kitab al-Iftikhar, p. 256. Selon la version admise par la plupart des
auteurs ismaéliens, Ja‘far al-Sadiq (m. 148/765) transmit l’imamat à son fils Isma‘il, mort
une dizaine d’années avant Ja‘far (raison pour laquelle son imamat ne fut pas reconnu par
les autres imamites). Puis, Isma‘il investit son fils Muhammad du rang de l’imamat. Celui-
ci étant le septième imam selon le comput ismaélien, il fut considéré comme le Qa’im. Ac-
tivement recherché par les Abbassides, Muhammad b. Isma‘il serait entré en « occultation »
(satr), cachant son lieu de résidence aux fidèles mêmes. L’historicité de ces faits s’avère
impossible à établir, d’autant plus que le mouvement ismaélien ne semble être apparu
qu’un siècle plus tard, lorsque des du‘at commençèrent à prêcher l’apparition imminente
du Qa’im Muhammad b. Isma‘il. Deux conceptions opposées sur la nature de l’occultation
de l’imam allaient bientôt provoquer un premier schisme au sein de l’ismaélisme. D’une
part, il y avait ceux qui considéraient Muhammad b. Isma‘il comme le dernier imam. Son
occultation (satr) implique alors que sa vie soit prolongée par Dieu au-delà des limites
normales de la vie humaine, jusqu’au jour de sa manifestation, de son « retour » (raj‘) sur
la scène publique. Une telle théorie de l’occultation se retrouve dans les spéculations chiites
duodécimaines sur la ghayba du douzième imam (cf. De Smet, “Dieu leur prête longue
vie : les mu‘ammarun dans l’imamologie chiite”, pp. 169-174). D’autres Ismaéliens, par
contre, étaient d’avis qu’avec l’occultation de Muhammad b. Isma‘il l’imamat était entré
dans une phase de clandestinité, pour des raisons de taqiyya. Plusieurs imams se sont suc-
cédé de père en fils, cachant leur identité et leur lieu de résidence pour échapper à leurs
ennemis, tout en continuant à diriger secrètement la da‘wa jusqu’au moment où la situation
leur permettrait de se manifester publiquement, ce qui arriva au début du 10e siècle avec
la fondation de l’état fatimide en Ifriqiya par l’imam ‘Abd Allah al-Mahdi. La première
position est celle des Carmathes, la seconde celle des Fatimides ; pour une étude détaillée
de cette question, voir Madelung, “Fatimiden und Bahrainqarmaten”, pp. 34-88.
27 Al-Sijistani, Kitab al-Iftikhar, pp. 256-257.
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lade ou celui qui voyage jeûnera ensuite le même nombre de jours » : celui qui,
à son époque, n’est pas conscient de son rang par la maladie de son cœur ou par
le fait qu’il n’est pas encore passé de la puissance à l’acte, qu’il attende son retour
(raj‘) après son occultation (ghayba), lorsque [la succession] de ses lieutenants
(khulafa’) sera achevée. « Dieu veut la facilité pour vous, Il ne veut pas pour
vous la contrainte » : Dieu veut pour vous, par l’établissement de lieutenants
après son occultation, alléger la difficulté. « Achevez cette période de jeûne » :
achevez leur nombre égal au nombre des imams. « Exaltez la grandeur de Dieu
qui vous a dirigés » : lorsque vous aurez achevé le nombre, l’ouverture (fath)
sera proche27.
Ce verset, un des plus importants pour l’établissement des préceptes
concernant le jeûne de Ramadan, est ainsi interprété à la lumière d’une
doctrine messianique axée sur la dynamique entre « occultation » et
« manifestation », entre taqiyya et dévoilement. Celui qui connaît
l’identité du Qa’im a l’obligation de « jeûner », c’est-à-dire de se taire
aussi longtemps que le Qa’im est en occultation. Son « retour » (raj‘)
marquera « l’ouverture » : le dévoilement de tous les secrets. La fin de
la période de taqiyya adviendra lorsque la succession des sept lieute-
nants du septième imam sera achevée28.
Le Qadi al-Nu‘man, le fondateur du fiqh fatimide qui était un
contemporain d’al-Sijistani, a développé une lecture messianique du
jeûne de Ramadan qui rappelle à bien des égards celle d’al-Sijistani. Il
la présente dans son Ta’wil al-da‘a’im sous la forme de six « séances »
(majalis) hebdomadaires lues lors des majalis al-hikma, les séances
d’enseignement du batin tenues par les du‘at et dont l’accès était stric-
tement réservé aux seuls initiés29. Dans ces six « séances », al-Nu‘man
se propose d’exposer l’exégèse ésotérique (ta’wil) des préceptes conte-
nus dans le Kitab al-Sawm de son célèbre manuel de droit « exoté-
rique », les Da‘a’im al-islam. 
28 Al-Sijistani, qui aurait été un ancien carmathe rallié à la cause fatimide, défend ici
le compromis entre les deux positions qui fut élaboré à son époque sous l’imam-calife fa-
timide al-Mu‘izz : le septième imam est certes le Qa’im, mais cela n’empêche que l’imamat
continua dans sa descendance, les imams étant alors considérés comme des « lieutenants »
du Qa’im. Selon la généalogie officielle des Fatimides (cf. Daftary, The Isma‘ilis, p. 507),
al-Mu‘izz était le 14e imam, ce qui signifierait qu’al-Sijistani situait « l’ère d’ouverture »
à son époque même ou peu après. Sur la réforme de la théorie de l’imamat sous al-Mu‘izz,
notamment par l’introduction de la notion des « lieutenants du Qa’im », thèse qui fut adop-
tée par al-Sijistani, voir Madelung, “Das Imamat”, pp. 86-101, 109-112.
29 Qadi al-Nu‘man, Ta’wil al-da‘a’im, III, pp. 107-142.
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Tout comme al-Sijistani, al-Nu‘man commence par remarquer
qu’en arabe le mot sawm peut être synonyme de samt, ce qui serait en
plus confirmé par Q 19 : 26, le verset relatif au jeûne et au silence de
Marie, que l’auteur se garde toutefois d’expliquer. Dès lors, « le jeûne
ésotérique » (sawm al-batin) est le kitman de la science du batin de la
charia envers les ahl al-zahir et le fait de ne pas la révéler (mufa-
taha) »30. Les nourritures et les boissons dont il faut s’abstenir symbo-
lisent la science (‘ilm) et la sagesse (hikma) transmises par les imams,
qu’il n’est pas permis de révéler aux ahl al-zahir31.
L’auteur s’engage alors à élucider le sens caché du mois de Rama-
dan, présenté comme un long ta’wil de Q 2 : 183-185. Comme il est
d’usage dans la littérature ismaélienne, ce ta’wil se déploie sur diffé-
rents niveaux. Tout d’abord, dans le cycle de Muhammad, le mois de
Ramadan correspond à ‘Ali et aux imams de sa descendance, chargés
d’organiser la « da‘wa cachée » (al-da‘wa al-mastura) et de préserver
la « science du ta’wil ésotérique et caché ». Le mois compte vingt-
neuf jours et s’achève par le trentième. Cela signifie qu’entre ‘Ali et
le Mahdi il y a dix imams, dix « preuves » (hujaj) et dix « portes »
(abwab), le tout correspondant aux trente jours de Ramadan32. L’ordre
de jeûner pendant ce mois signifie l’obligation de garder secret tout
ce qui concerne les imams et l’organisation de la da‘wa. Le jour de la
rupture du jeûne symbolise l’avènement du Mahdi et l’abrogation par-
tielle de la taqiyya33. Or, le Mahdi dont il est question ici n’est autre
que ‘Abd Allah al-Mahdi, le 11e imam selon les Fatimides. En prenant
le pouvoir en Ifriqiya en 297/909 et en fondant un état avec al-Mah-
diyya pour capitale, l’imam sortit de la clandestinité et devint le diri-
geant politique d’un état. Pour la première fois depuis ‘Ali, un imam
ismaélien agissait à découvert et la da‘wa fut menée ouvertement.
Toutefois, cela ne signifie pas pour autant que le temps était venu pour
dévoiler au tout venant la science du batin. Car al-Mahdi n’était pas
le Qa’im.
En effet, nous dit al-Nu‘man, le ta’wil du Ramadan présente en-
core un autre aspect. En tant que neuvième mois de l’année, Ramadan
30 Qadi al-Nu‘man, Ta’wil al-da‘a’im, III, pp. 107-108.
31 Qadi al-Nu‘man, Ta’wil al-da‘a’im, III, p. 112.
32 Les « preuves » et les « portes » désignent, dans la hiérarchie de la da‘wa, les rangs
les plus élevés après l’imam ; voir Daftary, The Isma‘ilis, pp. 216-218.
33 Qadi al-Nu‘man, Ta’wil al-da‘a’im, III, pp. 108-109.
Al-Qantara XXXIV 2, 2013, pp. 357-386  ISSN 0211-3589  doi: 10.3989/alqantara.2013.013
DANIEL DE SMET370
Alcantara 2 Vol XXXIV (3)_Maquetación 1  09/12/13  17:43  Página 370
se réfère au « Seigneur de la Résurrection » (sahib al-qiyama). Tout
comme la femme accouche de son enfant le neuvième mois, le « cycle
d’occultation » sera bouclé le neuvième mois avec l’avènement du
Qa’im. Aussi longtemps que ce mois n’est pas achevé – que la for-
mation du fœtus n’est pas terminée – la taqiyya reste en vigueur. Un
dévoilement prématuré pourrait avoir des conséquences désas-
treuses34.
Même après l’avènement des Fatimides, le fidèle reste lié, par le
pacte d’allégeance qu’il a conclu avec l’imam, à observer le silence
(samt), le voilement (satr) et la garde du secret (kitman). Rompre le
jeûne pendant la journée signifie dévoiler le batin à une personne qui
n’est pas autorisée à l’apprendre. Dans les majalis consacrées à ce sujet,
al-Nu‘man s’applique longuement à établir des parallélismes entre,
d’une part, les différentes raisons qui peuvent amener le musulman à
rompre le jeûne pendant les jours de Ramadan, et, d’autre part, diffé-
rents cas de rupture du kitman, classés selon un ordre de gravité crois-
sante. Il développe ainsi une casuistique complexe, prévoyant des
transgressions dues à une simple inadvertance ou à l’ignorance du fi-
dèle quant au caractère secret de tel ou tel détail de la doctrine. En ces
cas, si l’indiscrétion n’est pas volontaire, une simple mise en garde ou
une légère punition suffisent. Il se peut également qu’un initié com-
mette des indiscrétions plus graves, pour divers motifs comme la peur,
la menace ou la poursuite d’un gain. S’il fait preuve de repentir et est
prêt à subir le châtiment que l’imam ou le da‘i lui inflige, il peut encore
se racheter : il doit alors compenser les jours de « jeûne » manqués par
un « jeûne » plus sévère. Enfin, ceux qui trahissent de façon délibérée
le pacte auquel ils ont souscrit, seront excommuniés. Leur vie est en
péril, aussi bien en ce monde que dans l’Au-delà35. 
Toutes ces prescriptions seront abolies lors de l’avènement du
Qa’im. Tant que dure le présent « cycle d’occultation », rompre le jeûne
de façon licite la nuit signifie la diffusion (itlaq) du batin parmi ceux
qui en ont le droit. La fête de la rupture du jeûne se réfère à la mani-
festation du Qa’im. À ce moment, la da‘wat al-haqq sortira de son oc-
cultation et il ne sera plus permis à ceux qui y adhèrent de la cacher,
« alors qu’elle était cachée (mastura) par la taqiyya avant sa manifes-
34 Qadi al-Nu‘man, Ta’wil al-da‘a’im, III, pp. 112, 114.
35 Qadi al-Nu‘man, Ta’wil al-da‘a’im, III, pp. 116-122.
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tation ». De même, il ne leur sera plus permis de nier leur adhésion,
comme ils le faisaient avant par mesure de taqiyya. L’apparition du
Qa’im marque ainsi la fin de la taqiyya et du kitman : « le batin sera
manifesté par son avènement et en ce jour il n’y aura plus de jeûne éso-
térique, ni de [loi] exotérique (zahir) pour élever les actes36 ». En
d’autres termes, le Qa’im abrogera la charia et dévoilera le batin. La
distinction entre zahir et batin n’aura plus raison d’être. L’humanité
entrera dans un nouveau « cycle de manifestation » durant lequel la
connaissance salvatrice sera directement accessible.
On aura remarqué que, contrairement à al-Sijistani, le Qadi al-
Nu‘man n’évoque pas les sept « lieutenants » du Qa’im Muhammad
b. Isma‘il : pour lui, le Qa’im est une figure messianique dont l’identité
n’est pas précisée, ni la date de son avènement. En revanche, il accentue
fortement la prise du pouvoir par le premier Fatimide ‘Abd Allah al-
Mahdi et la sortie partielle de la da‘wa hors de la clandestinité, comme
des signes annonçant la venue du Qa’im. Ces positions différentes s’ex-
pliquent, sans doute, par les racines carmathes d’al-Sijistani qui, tout
en continuant à considérer Muhammad b. Isma‘il comme le Qa’im,
avait néanmoins accepté l’autorité religieuse des Fatimides, tandis
qu’al-Nu‘man défendait sans réserve « l’orthodoxie » fatimide.
Toutefois, une position intermédiaire apparaît dans la Risala al-
Mudhhiba attribuée au même Qadi al-Nu‘man. Invoquant les deux
« souffles dans la trompette » mentionnés dans Q 39 : 68, l’auteur sou-
tient que la manifestation du Qa’im se fait en deux temps37. Ou plutôt,
le Qa’im est déjà apparu, puis il s’est occulté, avant de réapparaître une
deuxième fois : 
Le Qa’im a deux rangs : le rang de la dissimulation (kitman) et le rang de la ma-
nifestation (izhar) [...]. Il a deux limites (haddan) : la limite des Énonciateurs dans
le cycle des Imams cachés (al-a’imma al-masturun) et la limite des lieutenants
bien guidés (al-khulafa’ al-rashidun). Il est apparu en se dévoilant, puis il est entré
en occultation jusqu’à l’écoulement du laps de temps déterminé. Il réapparaîtra
alors pour achever son œuvre38. 
Son apparition dans le monde corporel eut lieu avec l’achèvement du cycle des six
Énonciateurs et des sept imams. Il a établi pour lui-même dix-huit lieutenants (khu-
lafa’), qui sont cachés en (une époque) de dissimulation (taqiyya) et apparents en
36 Qadi al-Nu‘man, Ta’wil al-da‘a’im, III, pp. 135-136 ; cf. pp. 124-125.
37 Qadi al-Nu‘man (attribué à), al-Risala al-Mudhhiba, p. 74.
38 Qadi al-Nu‘man (attribué à), al-Risala al-Mudhhiba, p. 71.
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(une époque) de dévoilement. Par l’entremise du dernier aura lieu la fin (khitam).
Il [= le Qa’im] leur apparaîtra alors dans le monde des corps célestes (dawr al-
jirm) [...] et il installera [les hommes] dans le Paradis ou en Enfer39.
Malgré l’obscurité inhérente à ce genre de textes, la doctrine im-
pliquée est relativement claire. Après l’achèvement du cycle de Mu-
hammad, le sixième Énonciateur, par le septième imam, le Qa’im est
apparu. Il s’agit là de la thèse carmathe qui considère Muhammad b.
Isma‘il comme le Qa’im. Mais, selon l’auteur de la Risala al-Mudh-
hiba, cette apparition eut lieu alors que le cycle d’occultation durait
encore. Par nécessité de kitman et de taqiyya, le Qa’im s’est aussitôt
occulté et il a établi une série de dix-huit lieutenants, qui se succèdent
afin de préparer sa seconde venue. Les premiers d’entre eux vivaient
eux aussi en occultation – les « imams cachés » ‘Abd Allah, Ahmad
et al-Husayn, les successeurs immédiats de Muhammad b. Isma‘il
selon la généalogie officielle des Fatimides – , puis, ils sont apparus
au grand jour, avec l’établissement de l’état fatimide par ‘Abd Allah
al-Mahdi. Au terme de la lignée des imams fatimides, le Qa’im appa-
raîtra une seconde fois. Il abrogera toutes les lois et il dévoilera leur
sens caché. Lors de la Grande Résurrection (al-qiyama al-kubra)
toutes les « choses cachées » (al-masturat) seront pleinement dévoi-
lées et « les croyants rompront leur jeûne [...]. Le satr et le kitman
leur sont obligatoires jusqu’au moment de la manifestation
(zuhur) »40.
Certes, l’attribution de al-Risala al-Mudhhiba au Qadi al-Nu‘man
n’est pas établie. Néanmoins, il est très probable que le texte ait été
écrit à son époque dans l’entourage de l’imam al-Mu‘izz41.
L’idée que l’avènement de la dynastie des Fatimides implique une
levée partielle de la taqiyya se retrouve dans le Kitab al-Masabih fi ith-
39 Qadi al-Nu‘man (attribué à), al-Risala al-Mudhhiba, p. 79. Il faut corriger al-ba-
qiyya en al-taqiyya, comme le suggère Madelung, “Das Imamat”, p. 88 n. 233.
40 Qadi al-Nu‘man (attribué à), al-Risala al-Mudhhiba, pp. 70-71 ; cf. Madelung, “Das
Imamat”, pp. 88-89 ; Daftary, The Isma‘ilis, pp. 164-165 ; Marquet, “La pensée philoso-
phique et religieuse du Qadi al-Nu‘man à travers la Risala Mudhiba”, pp. 158-160. Notons
par ailleurs que l’auteur, après avoir cité le hadith du Prophète : « il nous incombe un jeûne
de trente jours », explique que le jeûne est al-satr wa-l-kitman ; puis, il cite Q 19 : 26 relatif
au jeûne et au silence de Marie (Mudhhiba, p. 57).
41 Voir De Smet, “The Risala al-Mudhhiba Attributed to al-Qadi al-Nu‘man : Impor-
tant Evidence for the Adoption of Neoplatonism by Fatimid Ismailism at the Time of al-
Mu‘izz ?”, pp. 316-319.
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bat al-imama de Hamid al-Din al-Kirmani (m. vers 411/1020). L’auteur
interprète le récit coranique concernant les « Gens de la caverne » (ahl
al-kahf) comme se référant à la pratique de la taqiyya. Ces jeunes gens
s’étant réalisés que leur pays était gouverné par des maîtres qui n’obéis-
saient pas à Dieu, craignaient leur tyrannie. Ils se réfugièrent dans une
caverne, où ils dormirent pendant 309 ans (Q 18 : 25 : « Ils restèrent
dans leur caverne trois cents ans auxquels on ajoute neuf années »).
Selon al-Kirmani, les successeurs de Muhammad subirent le même
sort : sujets à la répression, à la tyrannie et à la peur, les imams se reti-
rèrent dans la clandestinité pendant 309 années. En l’an 309 de l’hégire,
‘Abd Allah al-Mahdi apparut au Maghreb et fonda l’état fatimide. Dieu
ôta alors des imams « le voile de la peur » (hijab al-khawf)42.
Le Kitab al-Fara’id wa-hudud al-din, un ouvrage inédit de Ja‘far
b. Mansur al-Yaman, rapporte le texte d’une lettre envoyée par ‘Abd
Allah al-Mahdi aux Ismaéliens du Yémen, dans laquelle celui-ci décrit
comment ses prédécesseurs ont dû se cacher par mesure de taqiyya43. 
Lorsque l’épreuve (mihna) s’intensifia et que la taqiyya devint plus pressante à
l’époque de Ja‘far b. Muhammad [i.e Ja‘far al-Sadiq, le 6e imam], il garda secret
(katama) le nom de l’imam de sa descendance par mesure de taqiyya envers lui.
Ainsi, du vivant de Ja‘far b. Muhammad et après sa mort, seuls les membres les
plus fiables de son parti (shi‘a) connaissaient [le nom de l’imam]. [Ja‘far] disait
en effet : « La taqiyya est ma religion et la religion de mes ancêtres. Celui qui n’a
pas de taqiyya n’a pas de religion » 44.
Dans la suite de la lettre, ‘Abd Allah al-Mahdi prétend que parmi
les quatre fils de Ja‘far – Musa, Isma‘il, Muhammad et ‘Abd Allah –,
l’imam désigné par Ja‘far comme son successeur était ‘Abd Allah, mais
que pour des raisons de taqiyya seul un petit groupe de fidèles était au
courant de ce fait. Lorsque les imams après Ja‘far ont voulu faire revivre
la da‘wat al-haqq, ils ont pris des noms qui n’étaient pas les leurs. Par
mesure de taqiyya, ils se sont donnés des pseudonymes comme Mu-
barak, Maymun, Sa‘id. En voulant parler de l’imam ‘Abd Allah, ils l’ont
désigné par le nom de son frère Isma‘il ; ils ont agi au nom du Mahdi
Muhammad b. Isma‘il, qui n’est autre que le pseudonyme d’un descen-
42 Al-Kirmani, Kitab al-Masabih fi ithbat al-imama, p. 80 du texte arabe.
43 La lettre a été éditée par Hamdani, On the Genealogy of Fatimid Caliphs, pp. 9-14
du texte arabe ; cf. la trad. anglaise dans Hamdani et de Blois, “A Re-examination of al-
Mahdi’s Letter to the Yemenites on the Genealogy of the Fatimid Caliphs”, pp. 175-178. 
44 Hamdani, On the Genealogy, p. 9 du texte arabe.
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dant de ‘Abd Allah. Des « hypocrites » ont divulgué ces noms, trans-
gressant les règles du silence, mais grâce à ce stratagème les véritables
imams étaient en sécurité. Cette « taqiyya concernant les noms » (al-
taqiyya fi l-asma’) dura jusqu’au moment de l’apparition du « maître
de la manifestation » (sahib al-zuhur) – ‘Abd Allah al-Mahdi – qui
marque la fin de la taqiyya pour ce qui concerne l’identité de l’imam45.
Si la « taqiyya au niveau des noms » a pu garantir la sécurité des
imams, elle a créé un imbroglio inextricable autour de la généalogie
des Fatimides et des circonstances obscures dans laquelle la da‘wa a
été menée en faveur d‘Abd Allah al-Mahdi46. La thèse exprimée dans
la lettre, selon laquelle les imams fatimides descendraient de ‘Abd
Allah b. Ja‘far et non de son frère Isma‘il, a été rejetée par la généalogie
officielle des Fatimides ultérieurs, qui prétendaient descendre en ligne
droite d’Isma‘il b. Ja‘far. Plus important pour notre présent sujet est le
fait que la lettre soutient qu’entre deux Énonciateurs apparaît à chaque
fois un imam doté d’un pouvoir politique qui se manifeste publique-
ment « avec l’épée », alors que ses prédécesseurs pratiquaient la ta-
qiyya et que l’obscurité dominait. Ce fut le cas d’Idris entre Adam et
Noé, Peleg (Faligh) entre Noé et Abraham, Joseph, fils de Jacob, entre
Abraham et Moïse, Salomon entre Moïse et Jésus, et enfin Bukht Nasr
(Nabuchodonosor !) entre Jésus et Muhammad. De même, le Mahdi –
‘Abd Allah, le premier des Fatimides – se situe entre Muhammad et le
« maître de la Résurrection » (sahib al-qiyama)47. 
Bien que l’humanité soit plongée dans un grand « cycle d’occulta-
tion » qui s’étend d’Adam jusqu’au Résurrecteur et qui est placé sous
le signe de la taqiyya, chaque cycle prophétique comprend une phase
durant laquelle l’imam de l’époque apparaît ouvertement sur la scène
politique, rendant ainsi la taqiyya superflue pour ce qui concerne l’iden-
tité de l’imam. Dans le dernier cycle prophétique, celui de Muhammad,
l’apparition de ce Mahdi est d’autant plus importante qu’elle prépare
l’avènement du Qa’im et la suppression définitive et totale de la taqiyya
par l’ouverture d’un « cycle de manifestation ». 
45 Hamdani, On the Genealogy, pp. 9-10 du texte arabe.
46 Plusieurs tentatives ont été faites pour démêler cet imbroglio ; voir, e.a., Hamdani
et de Blois, “A Re-examination of al-Mahdi’s Letter”, pp. 179-202 ; Madelung, “Das Ima-
mat”, pp. 65-86.
47 Hamdani, On the Genealogy, p. 13 ; cf. Halm, Kosmologie, pp. 36-37.
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Jeûner dans la journée, rompre le jeûne la nuit
La charia prescrit aux musulmans, tout au long du mois de Rama-
dan, de jeûner dans la journée et de rompre le jeûne la nuit. La fête de
la rupture du jeûne (‘id al-fitr) à la fin du Ramadan rend à nouveau li-
cite le fait de ne pas jeûner dans la journée. Cette prescription a mené
les Ismaéliens à s’interroger sur le sens ésotérique du jour et de la nuit.
Selon Abu Hatim al-Razi (m. 322/934), la nuit symbolise la garde
du secret (kitman) et le jour le dévoilement (kashf). Il compare le « Sei-
gneur du septième cycle », le Qa’im qui dévoilera le sens caché de
toutes les révélations et de toutes les lois antérieures, au soleil, l’unique
source de la lumière du jour. Sans le soleil, les six autres planètes se-
raient dans une nuit profonde, car c’est lui qui les éclaire toutes. De
même, la manifestation de la lumière dans les cycles des six Énoncia-
teurs se fait sous le mode du kitman : la lumière (le batin) demeure voi-
lée sous l’extériorité (zahir) des livres et des lois révélés et il incombe
aux initiés de la maintenir dans une obscurité totale par la pratique du
kitman. Le cycle inauguré par le Qa’im, en revanche, se distingue par
le dévoilement : l’obscurité (le kitman) ayant disparu, seul subsiste une
lumière étincelante (le kashf)48.
Le Qadi al-Nu‘man estime, pour sa part, que le jour se réfère au
zahir et à ceux qui y adhèrent, tandis que la nuit symbolise le batin et
ceux qui en détiennent la connaissance. Pour cette raison, Dieu a or-
donné d’observer le jeûne pendant la journée – il faut garder le secret
envers les ahl al-zahir – et de rompre le jeûne la nuit : il convient de
diffuser le batin parmi ceux qui en sont dignes49.
La position d’al-Nu‘man a été réfutée implicitement par al-Kirmani,
qui consacra un traité entier à l’interprétation ésotérique du jour et de la
nuit : la Risala al-Hawiyya fi l-layl wa-l-nahar50. En cette épître, l’auteur
soutient que le jour, dont la lumière chasse l’obscurité et rend les choses
visibles, symbolise le Fondement (asas, c’est-à-dire ‘Ali) et la da‘wa
al-batina, alors que la nuit se réfère à la da‘wa al-zahira : le batin, caché
sous l’extériorité de la lettre de la loi, ne peut être connu que par ta’wil.
48 Al-Razi, Kitab al-Islah, pp. 221-222. 
49 Qadi al-Nu‘man, Ta’wil al-da‘a’im, III, pp. 108, 115, 119.
50 Al-Kirmani, al-Risala al-Hawiyya fi l-layl wa-l-nahar, pp. 102-112 ; pour un résumé
du contenu du traité, voir Haji, A Distinguished Da‘i under the Shade of the Fatimids :
Hamid al-Din al-Kirmani (d. circa 411/1020) and his Epistles, pp. 43-45.
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Si la nuit correspond à la da‘wa al-zahira et le jour à la da‘wa al-
batina, on pourrait se demander pourquoi le Prophète a ordonné le
jeûne pendant la journée et la rupture du jeûne pendant la nuit. Le jeûne
étant le silence (sukut) et la rupture du jeûne la parole (kalam), on ne
peut pas en déduire que rompre le jeûne la nuit signifierait le dévoile-
ment (mufataha) de la da‘wa al-batina aux ahl al-zahir. En fait, l’in-
tention du Prophète était tout autre.
Grâce à l’inspiration (ta’yid) qui lui parvint à partir des « lettres su-
périeures » (les dix Intellects séparés de la cosmologie d’al-Kirmani),
le Prophète savait qu’il fallait préserver sa communauté (milla), les
gens de sa maison et les imams de sa descendance, contre la fureur et
l’oppression des Omayyades et des Abbassides. Il savait que la détresse
et la peur les forceraient à cacher et à garder secrète leur identité. Aussi
imposa-t-il aux ahl al-da‘wa d’observer le jeûne pendant la journée,
de se taire et de s’abstenir à dévoiler les affaires de la da‘wa, afin de
se prémunir contre les ennemis, « vu l’immense peur qui nécessite de
garder le silence pendant toute cette période»51. 
En prescrivant la rupture du jeûne pendant la nuit, le Prophète a im-
posé la pratique de la taqiyya (isti‘mal al-taqiyya). Il a obligé les re-
présentants de la da‘wa al-batina à se joindre, dans l’accomplissement
des rites de la religion exotérique, aux ahl al-zahir, afin que ceux-ci ne
soupçonnent point leur véritable appartenance et ne se mettent à verser
inutilement leur sang. 
D’une façon analogue, le Prophète a rendu obligatoire pendant le
Ramadan de faire la prière lors de la tombée de la nuit. Cela signifie
que les imams après lui ont établi la da‘wa parmi les adversaires qui
adhèrent au zahir de la charia et que la da‘wa a été entourée d’obscurité
par mesure de satr et de kitman. La nuit ne s’applique à la da‘wa al-
batina que pour ce qui concerne le satr, puisqu’elle est cachée (mas-
tura) aux adversaires, tombant sous le kitman. Ainsi, les symboles
(rumuz, amthal) de la charia doivent rester cachés aux ignorants, de
même que la da‘wa ne peut être dévoilée aux gens du vulgaire. 
Lorsque les jours du mois de Ramadan, pendant lesquels le jeûne
est obligatoire, se sont écoulés, le Prophète a ordonné de manger et de
boire le jour de la rupture du jeûne. Il lui a donné l’apparence d’une
fête (‘id), car il s’agit de la manifestation de la da‘wa al-batina, « le
51 Al-Kirmani, al-Risala al-Hawiyya, pp. 106-107.
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dévoilement par l’explication et la démonstration » (al-mufataha bi-l-
bayan wa-l-burhan). La fête de la rupture du jeûne se réfère ainsi à
l’avènement du « Seigneur du temps » (sahib al-zaman), lorsque seront
passés une fois pour toutes « les jours de la peur et de la taqiyya »
(ayyam al-khawf wa-l-taqiyya). Comparé au soleil qui se lève, le Qa’im
chassera définitivement l’obscurité du « monde de la religion »52. Tou-
tefois, comme le ta’wil se déploie à plusieurs niveaux, une seconde in-
terprétation du jeûne de Ramadan et de la fête de la rupture du jeûne
est proposée.
Tout au long du cycle de Muhammad, en attendant la manifestation
du Qa’im, la taqiyya reste en vigueur : les ahl al-batin, qui vivent dans
la lumière de la science qu’ils sont obligés à cacher, doivent continuel-
lement se plonger dans les ténèbres du zahir pour se prémunir contre
leurs adversaires qui pratiquent une religion purement exotérique. Mais,
à certains moments, la nécessité de la taqiyya se fait plus pressante. 
Ainsi, nous dit al-Kirmani, l’épreuve (mihna) imposée aux amis
(awliya’) de Dieu par la victoire de leurs adversaires, s’est intensifiée
au début de l’époque du septième imam (Muhammad b. Isma‘il), de
sorte que l’occultation (istitar) s’est imposée aux imams et que les af-
faires de la da‘wa ont été bouleversées. Les imams et leurs dignitaires
ont été réduits au silence et à une stricte observance de la taqiyya. La
loi concernant le jeûne se réfère à cette époque entourée de ténèbres,
comme en témoigne le sens caché de Q 2 : 185 : « Quiconque d’entre
vous verra la nouvelle lune jeûnera le mois entier ». Cela signifie qu’en
cette période d’épreuve commençant par le 7e imam, tout membre de
la da‘wa qui connaissait l’identité de l’imam ou était en relation avec
lui, était obligé à observer le silence, à pratiquer la taqiyya et à garder
le secret. Cette épreuve prit fin lorsque Dieu permit à ses amis de faire
rayonner leur lumière en chassant l’obscurité engendrée par l’ignorance
des infidèles. Ce revirement eut lieu avec l’apparition de ‘Abd Allah
al-Mahdi, qui sortit la da‘wa de la clandestinité, après que soient révo-
lus les jours de Ramadan marqués par le jeûne et la taqiyya53. La fête
de la rupture du jeûne symbolise alors la prise du pouvoir par les Fati-
mides, qui annonce la vraie fête, celle du triomphe final de la da‘wa
avec l’avènement du Qa’im.
52 Al-Kirmani, al-Risala al-Hawiyya, pp. 107-109.
53 Al-Kirmani, al-Risala al-Hawiyya, p. 108.
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Il ressort de tout ce qui précède que, malgré des nuances d’un auteur
à l’autre, il existait dans l’ismaélisme des 10e et 11e siècles une doctrine
assez homogène de la taqiyya et du kitman, étroitement liée à l’inter-
prétation ésotérique du jeûne pendant le mois de Ramadan. Cette doc-
trine se retrouve chez les Druzes et les Nusayris, deux communautés
rivales de l’ismaélisme.
Le jeûne et la taqiyya dans le druzisme et le nusayrisme
Au début du 11e siècle, à l’époque d’al-Kirmani, des du‘at ismaé-
liens dissidents proclamèrent au Caire la fermeture du cycle de Mu-
hammad et l’abrogation du Coran et de la charia, tant en son sens
littéral qu’en son sens caché. En son épître intitulée al-Naqd al-khafi
(« La destruction cachée ») et datée de Safar 408/juillet 1017, Hamza
b. ‘Ali veut montrer comment al-Hakim a abrogé le zahir et le batin
des « piliers de l’islam » (da‘a’im al-islam, une référence manifeste à
l’ouvrage juridique du Qadi al-Nu‘man), y compris le jeûne pendant
le mois de Ramadan.
En traitant cette question, Hamza rapporte l’enseignement des du‘at
ismaéliens dans les « Assemblées de la sagesse » (majalis al-hikma).
Ses propos confirment ce que nous avons relevé dans les textes ismaé-
liens mêmes.
Quant au sens caché du jeûne, les cheikhs [i.e. les du‘at ismaéliens] disent que le
jeûne est le silence (samt). Ils évoquent à cet effet sa parole à Marie (Q 19 : 26),
qui était l’Argument (hujja) du Maître de son époque : « Mange, bois et cesse de
pleurer » – la nourriture est la science du sens apparent, la boisson celle du sens
caché, « cesse de pleurer » en menant cette science à son plus haut degré. « Tu ne
verras pas quelque mortel » : les partisans du sens apparent. « Dis : J’ai voué au
Miséricordieux – l’imam – un jeûne – le silence (sukut) –, je ne parlerai à personne
aujourd’hui », c’est-à-dire je ne m’adresserai à aucun partisan de la Loi apparente.
En outre, ils s’appuient sur sa parole : « Quiconque d’entre vous verra la nouvelle
lune jeûnera le mois entier » (Q 2 : 185) : il s’agit de ‘Ali b. Abi Talib. Or, le mois
[de Ramadan] compte trente jours, tout comme ‘Ali a trente dignitaires. En plus,
celui qui le connaît, lui et ses dignitaires, est obligé de garder le silence envers tous
les hommes, à l’exception de ses frères fiables54.
54 Hamza b. ‘Ali, al-Naqd al-khafi, dans De Smet, Les Épîtres sacrées des Druzes.
Rasa’il al-Hikma, p. 173 (trad.), 492-493 (éd.).
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L’apparition de Dieu dans la figure humaine du calife al-Hakim,
proclamée ouvertement dès l’année 408/1017, marque selon Hamza
l’ouverture d’un nouveau cycle de manifestation. Désormais, il n’y
a plus de zahir, ni de batin, ni de taqiyya ; le jeûne a été abrogé en
son sens exotérique et ésotérique :
Pour nous, il est parfaitement clair que le sens caché du jeûne et le silence qu’il
implique, tel qu’il a été exposé par les cheikhs dans l’Assemblée, a été abrogé.
Notre Seigneur a permis aux hommes de rompre le jeûne, à la fois en son sens ap-
parent et en son sens caché55.
Hamza et ses partisans prêchaient publiquement leur doctrine, en
s’abstenant de « garder le secret » ou de se dissimuler sous les voiles
de la taqiyya, étant persuadés que les temps messianiques avaient com-
mencé. Cependant, l’ « occultation » (ghayba) d’al-Hakim en 411/1021
et celle de Hamza peu après annoncèrent le retour progressif de la ta-
qiyya, ce qui amena Baha, al-Din al-Muqtana à se retirer de la scène
publique et à fermer la da‘wa en 434/1042. Le « cycle de manifesta-
tion » n’avait été que de courte durée. La doctrine druze ultérieure fera
de la taqiyya un devoir absolu auquel la communauté doit sa survie
jusqu’à aujourd’hui56.
Al-Tabarani (m. 426/1034-35), un contemporain de Hamza b. ‘Ali
appartenant à la mouvance nusayrie rivale des Druzes, consacre un cha-
pitre de son Kitab al-Ma‘arif à la « connaissance du sens caché du
jeûne »57. Bien que la doctrine qui y est exposée – notamment la manière
d’interpréter les trente jours du Ramadan – soit particulière aux Nusayris
55 Hamza b. ‘Ali, al-Naqd al-khafi, dans De Smet, Les Épîtres, p. 173 (trad.), 493
(éd.).
56 Sur la taqiyya druze, voir De Smet, Les Épîtres, pp. 6-8 ; Layish, “Taqiyya among
the Druzes”, pp. 245-281. Dans le Kitab al-Nuqat wa-l-dawa’ir, un ouvrage de théologie
druze écrit au Liban probablement au début du 16e s., nous lisons encore au sujet du jeûne :
« le sens externe du jeûne est de s’abstenir de manger et de boire ; l’essence réelle [de la
nourriture et de la boisson] est le tanzil et le ta’wil. De même, le sens caché du jeûne selon
les partisans du ta’wil est de s’abstenir de parler et de dévoiler (mufataha) [les secrets] à
ceux qui ne sont pas leurs frères » (Seybold, Die Drusenschrift : Kitab Alnoqat Waldawair.
Das Buch der Punkte und Kreise, p. 58).
57 Al-Tabarani, Kitab al-Ma‘arif, pp. 65-69 ; cf. l’introduction de Bar-Asher et Kofsky,
The Nusayri-‘Alawi Religion. An Enquiry into its Theology and Liturgy, pp. 18-19 et pp.
114-119 ; Friedman, The Nusayri-‘Alawis. An Introduction to the Religion, History and
Identity of a Leading Minority in Syria, pp. 138-139.
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et ne présente pas de rapport direct avec l’ismaélisme, l’adéquation entre
le jeûne et la taqiyya rappelle de près les textes ismaéliens.
Partant d’un hadith du Prophète : « le croyant jeûne toujours » (al-
mu’min sa’im abadan), l’auteur invoque l’histoire de Marie (Q 19 : 26)
et les prescriptions relatives au jeûne dans la sourate 2 (Q 2 : 183-185,
187). Il en déduit que « le sens caché du jeûne que Dieu a ordonné est
la taqiyya et le silence (samt) [en s’abstenant] d’exposer ouvertement
(tasrih) la science de la vérité ». Le hadith signifie alors que le croyant
doit toujours garder le secret (katim) autour de tout ce qui le concerne.
Si la signification du jeûne est la taqiyya, la rupture du jeûne signifie la
déclaration ouverte (tasrih) et la sortie de la taqiyya. Le croyant qui
communique ses affaires à une personne indigne, sous le règne de l’ad-
versaire (fi dawlat al-didd), a rompu illégalement le jeûne. La fête de
la rupture du jeûne symbolise le jour où la taqiyya sera abolie et où les
croyants pourront ouvertement exposer leur foi en toute légitimité58.
La ressemblance avec les spéculations ismaéliennes sur le jeûne et
la taqiyya est frappante, bien que l’influence de l’ismaélisme sur la
doctrine nusayrite reste à étudier. Dans tous les cas, il est clair que la
taqiyya occupe une place centrale aussi bien dans le druzisme et le nu-
sayrisme que dans l’ismaélisme. Comme l’exprime un auteur nusayri :
enseigner la science du tawhid sans pratiquer la taqiyya est comme
« lire le Coran dans un hammam ». Et un autre auteur d’ajouter : « celui
qui néglige la taqiyya est pareil à un fou qui se promène tout nu dans
un souk »59. 
Conclusion
Les notions de taqiyya et kitman, telles qu’elles ont été développées
par les auteurs ismaéliens à partir de la seconde moitié du 9e siècle, s’ap-
pliquent à tous les niveaux de la hiérarchie religieuse, du simple fidèle
au prophète. Le « croyant » (mu’min) ou « répondant » (mustajib) doit,
au moment de son initiation, prêter serment de ne point divulguer le
‘ilm al-batin enseigné par son da‘i et, en même temps, il doit s’engager
58 Al-Tabarani, Kitab al-Ma‘arif, pp. 65, 67-68.
59 Cité dans Friedman, The Nusayri-‘Alawis, p. 114. Sur la taqiyya dans le nusayrisme,
voir Friedman, The Nusayri-‘Alawis, pp. 143-147 ; Bar-Asher et Kofsky, dans al-Tabarani,
Kitab al-Ma‘arif, pp. 19-22.
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à garder secret l’identité de ce dernier, ainsi que l’organisation interne
de la da‘wa. Les du‘at eux-mêmes et les autres dignitaires de la da‘wa
sont tenus à ne point communiquer l’enseignement de l’imam à des dis-
ciples dont la fiabilité paraît douteuse ; ils doivent veiller à ne commettre
aucune imprudence qui pourrait mettre en danger les membres de la
da‘wa ou la personne même de l’imam. Les imams, dépositaires du ‘ilm
al-batin, sont obligés la plupart du temps à opérer avec discrétion et
dans la clandestinité. À certains moments fatidiques où les persécutions
des ahl al-zahir devenaient particulièrement menaçantes, les imams ont
dû entrer en occultation (satr, istitar), cachant leur identité et leur lieu
de résidence même aux membres les plus fidèles de la communauté.
Enfin, les prophètes ont reçu pour mission de cacher le ‘ilm al-batin
sous l’extériorité de la lettre des textes révélés et des lois qui en décou-
lent. Ils étaient eux-mêmes tenus par les règles de la taqiyya et du kit-
man, puisque depuis Adam  – qui avait transgressé cet ordre en mangeant
du fruit défendu – l’humanité vit dans un « cycle d’occultation » causé
par la prédominance des forces ténébreuses dans l’univers.
Les Ismaéliens ont reconnu ce dispositif dans les préceptes cora-
niques relatifs au jeûne du Ramadan. Si le sens ésotérique du jeûne se
rapporte à la taqiyya, la rupture du jeûne de façon illicite symbolise la
transgression des règles de la taqiyya, tandis que le ‘id al-fitr se réfère
à la levée définitive de la taqiyya. Les auteurs de tradition fatimide
voient dans l’avènement de ‘Abd Allah al-Mahdi et l’établissement de
l’état fatimide au Maghreb une préfiguration du ‘id al-fitr : l’imam
étant sorti de son occultation, son identité est désormais connue de tous.
Mais la vraie fête de la rupture du jeûne n’aura lieu qu’avec l’apparition
du Qa’im, le jour de la Grande Résurrection. En ouvrant un nouveau
« cycle de manifestation », le Qa’im abrogera les religions et les lois
exotériques. La science salvatrice sera directement accessible, sans
zahir et sans batin. Les ahl al-zahir étant définitivement vaincus, il n’y
aura plus aucune raison d’observer la taqiyya et le kitman.
L’ismaélisme étant un mouvement messianique aux desseins émi-
nemment politiques, il n’y a pas lieu de dissocier l’aspect sécuritaire
de l’aspect ésotérique de la taqiyya. La doctrine ésotérique sert à ali-
menter une action politique dont le but est la prise du pouvoir. Aussi
longtemps que l’objectif n’est pas atteint, la garde du secret s’impose.
Mais il n’y a pas d’ésotérisme pour l’ésotérisme : l’action de la da‘wa
al-batina doit aboutir au « dévoilement » (kashf) de tous les secrets.
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